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L’estudi que es presenta és un exercici de reflexió sobre els conceptes en els quals assentem la nostra 
pràctica de l’urbanisme i del paisatgisme. El reconeixement d’una realitat complexa com són els paisatges 
sagrats i la necessitat de trobar mecanismes d’estudi d’aquests que fugin de la rigidesa i dels sistemes 
tancats en ells mateixos, ens porta a la necessària incorporació del factor experiència en aquest estudi. El 
treball planteja un nou paradigma , on s’entén el paisatge com a relació, entre tangibles i intangibles, cultura 
i espiritualitat, subjecte i entorn,... A través de l’estudi de les Peregrinacions com a paisatges sagrats es  
procura mostrar una nova sensibilitat a l’hora d’entendre el paisatge, una aproximació a través de la 
espiritualitat humana, on el present treball busca destacar els elements que intervenen en aquesta 
interacció.  
 





This paper describes an exercise of reflection about the concepts on which we base our urbanism and 
landscape practice. The recognition of a complex reality such as sacred landscapes and the need of finding 
new tools fleeing rigidity and closed systems leads us to the necessary inclusion of the experience factor in 
this approach to landscape. The work presents a new paradigm, where the landscape is understood as a 
relationship between tangible and intangible, culture and spirituality, subject and environment… Through the 
study of pilgrimages as sacred landscapes, we will try to show a new sensitivity in understanding the 
landscape, an approach through human spirituality, and this paper tries to show the elements that conform 
this interaction.  
 





En els darrers temps, l’àmbit de l’estudi del paisatge està obrint cada cop més portes a disciplines que fins 
fa poc eren alienes a aquest. Aquest fet permet elaborar una anàlisi més exhaustiva de l’àrea alhora que 
aporta els elements necessaris perquè esdevingui un camp d’estudi més ric i amb més projecció. Com 
passa en matèries d’estudi com l’urbanisme o l’arquitectura i en moltes altres com la biologia, la sociologia o 
l’antropologia, la interacció entre diverses disciplines -que no són més que una aproximació a una mateixa 
realitat feta des de diferents punts de vista-, és un enfoc que s’utilitza cada vegada més. El reconeixement 
de la complexitat que caracteritza el nostre món ens duu a la necessitat d’incorporar aquesta mateixa 
complexitat en les lectures que en fem i, també, en les nostres intervencions en aquest. 
 
Conscients d’aquest fet, en el següent treball ens disposem a abordar l’estudi del paisatge des de 
l’espiritualitat i el fet religiós com a elements fundadors dels paisatges sagrats i, com a una de les seves 
expressions més significatives, les peregrinacions. Treballarem, doncs, des d’un nou punt de vista i farem 
un nou acostament al paisatge mitjançant una parcel·la més de la realitat que incorporarem en aquesta 
complexitat creixent que reconeixem en el nostre món. Aquest és, doncs, un estudi que pretén obrir portes, 
a partir d’una visió purament filosòfica, per relligar aquest seguit de premisses, idees i hipòtesis.  
 
1.2 Metodologia i Marc de referència 
 
El present estudi és principalment una important recerca teòrica que ens permet aprofundir en els diferents 
conceptes/hipòtesis que s’estableixen. A través d’una extensa investigació bibliogràfica, es busca assentar 
unes bases mitjançant les quals podrem comprendre els conceptes i els abstractes en els que es basen els 
paisatges sagrats. La comprensió de l’àmbit del sagrat és un punt indispensable per a poder fonamentar 
qualsevol estudi sobre aquest tema. 
 
Volem establir un marc d’anàlisi que tingui en compte la sensibilitat que requereix aquest tema i que sigui 
capaç d’incloure la complexitat que el caracteritza. Es tracta d’ampliar el paradigma des del qual veiem el 
paisatge sense oblidar els actuals mecanismes d’anàlisi. Tenint en compte la importància, però també la 
insuficiència d’aquests mecanismes, procurarem ampliar el camp des del qual ens acostem al paisatge. 
L’objectiu general és descobrir, a través de les peregrinacions, una nova manera d’interpretar el paisatge. 
 
Aquest repte implica reconèixer el paper de l’espiritualitat en l’estudi dels paisatges sagrats. Cal, doncs, 
establir una metodologia teòrica d’anàlisi de les peregrinacions, mitjançant la identificació de les seves 
característiques principals, que ens permeti reconèixer l’estructura del territori que aquestes han generat.  
 
La consciència de moure’ns en àmbits sensibles fa que sigui necessari definir de manera clara les eines 
amb què realitzarem aquest estudi. Per analitzar el fet religiós, ho farem a través de la Fenomenologia de 
les Religions,1 una branca de la filosofia que ens permetrà interpretar la realitat religiosa sense necessitat de 
posicionar-nos i d’acceptar-la o negar-la. La reconeixerem com un fet que existeix i que necessitem 
comprendre. Aquesta interpretació ens permetrà, indagar en el concepte del sagrat, fet clau que ens durà a 
la comprensió dels paisatges sagrats en la seva integritat.  
 
Pel que fa a l’aproximació teòrica al concepte de paisatge, l’estudi beu de diferents fonts, des de les 
posicions de l’estètica fins a les de la pràctica urbanística, passant per la geografia humanística o 
fenomenològica i la geografia cultural. En cap moment s’han considerat aproximacions excloents les unes 
de les altres, sinó tot al contrari. La ferma voluntat d’aquest treball ha estat intentar fer-les treballar 
conjuntament. 
 
Sense voluntat de ser dogmàtics, hem cregut convenient oferir una definició concreta de certs conceptes, o 
paraules clau. S’ha considerat la necessitat de concretar el significat amb què hem escrit determinades 
                                                           
1
 En paraules de Sebastià Mesquida (1995:5) “[…] cerca l’essència del fenomen de la religió com a tal fenomen. És a dir, vol conèixer 
la realitat o l'estructura íntima del fet religiós en tant que se’ns mostra i a través, precisament, de la seva presència física o històrica. 
Hem de subratllar que aquest estudi del fenomen religiós és, doncs, de caràcter positiu (no consisteix en una especulació filosòfica, per 
exemple) i que exclou els judicis de valor (confessionals, humanístics, etc.) D’altra part hem de puntualitzar decididament que no es 
centra, en principi, en el fenomen particular d'una religió determinada, sinó en el fenomen genèric que trobem, sota les formes 
particulars, a totes les religions.”  
paraules com a una eina útil tant pel que fa a la comprensió dels textos com a la seva redacció, sense que 
aquest fet pugui excloure altres possibles lectures. 
 
 - el Sagrat: Rudolf Otto (1968) introdueix el concepte de sant al corrent fenomenològic. Diu que és 
 allò que se situa més enllà del que és humà. En paraules de Mircea Elíade ens defineix el sagrat 
 com a “[…] una realitat absoluta que transcendeix el món, però que és  manifesta en ell.” (1981:15) 
 És, però, en les paraules de Melloni (2003:25), que ens diu que Sagrat prové de l’arrel indoeuropea 
 sak-, que significa conferir existència, fer que alguna cosa arribi a ser real. El Sagrat és la 
 manifestació de la realitat absoluta en el nostre món. 
 
 - la Religió: Melloni indica que el mot religió prové del llatí re-ligare (re-lligar), allò que ens relliga, 
 que ens connecta amb la realitat, amb el transcendent, en definitiva, amb el sagrat “Así pues, la 
 experiencia religiosa es sagrada porque nos pone en contacto con lo Real, y toda experiencia 
 sagrada es religiosa porque vincula, re-liga con una Dimensión que trasciende la persona que la 
 experimenta” (Melloni, 2003:25). En aquest treball, utilitzarem el mot religió per referir-nos a les 
 diferents pràctiques, història, costums, etc. existents en l’actualitat, és a dir, a les diferents 
 maneres de re-ligare que avui trobem. Prendrem les religions com a mediacions entre l’home i 
 l’absolut, entre l’home i el sagrat.  
 
 - el Paisatge: Què és el paisatge?, és reconeixement?, és percepció?, és simplement paisatge? és 
 un estat d’ànim?, és una manera de mirar?, és una realitat física o un producte cultural? Com 
 justificarem mes endavant hem partit de la hipòtesi de que el paisatge és relació. El paisatge com a 
 un conjunt de relacions, en les quals hi reconeixem els diferents tangibles i intangibles que el 
 conformen. Aquesta  voluntat integradora, no excloent, que reconeix la complexitat; no ens portarà a 
 buidar de contingut la idea de paisatge, ans el contrari; ens permetrà encabir-hi totes aquelles 
 variants que ens permetran llegir-lo, estudiar-lo, analitzar-lo i projectar-lo. 
 
 
2 UN NOU PARADIGMA DE PAISATGE 
 
2.1 Valors del paisatge 
 
Existeix un ampli ventall de possibilitats, o punts de vista, des dels quals acostar-nos a un paisatge,  hi ha 
múltiples maneres d’entendre’l i d’interpretar-lo. La identificació o reconeixement, de determinats 
valors/significats en un paisatge dependrà, en gran manera, del bagatge, tant cultural com personal, del 
subjecte que els identifica.2 
 
Des de les disciplines de l’urbanisme i el paisatgisme, aquest enfoca del paisatge com a pura percepció és 
habitual. Ara bé, acceptar com a única aquesta afirmació implica deixar enrere tot un seguit de 
valors/significats dels paisatges que, podríem qualificar d’intrínsecs, és a dir, valors en sí. Ortega y Gasset 
en la defensa de l’objectivitat dels valors, afirma que percebem el valor com quelcom que procedeix de 
l’objecte mateix i no de la projecció del nostre arbitri, o subjectivitat sobre aquest (Vilalta, 2008:35).  
 
Amb això no pretenem afirmar que la cultura,  les creences, l’entorn, etc. de la persona que mira no 
confereixi cap significat al paisatge. Però, el paisatge pot haver condicionat prèviament aquesta mirada? És 
possible que aquest paisatge ens hagi determinat la cultura, les creences o les tradicions? 
 
Des dels temps antics, la filosofia s’ha preocupat per esbrinar on es troba l’essència de les coses, s’ha 
preguntat si aquestes existeixen per si mateixes o si són, simplement, una projecció del pensament humà. 
Des del materialisme dialèctic de Marx, que afirma que tota exterioritat —s’entén a nosaltres mateixos— tan 
sols existeix com a projecció del nostre pensament, fins a l’antropologia del paisatge de Watsuji (2006), on  
afirma que l’ésser humà i el seu pensament no només no són condició única de l’existència, sinó que a més 
formen part d’un conjunt d’elements format per nosaltres mateixos, el nostre entorn i la nostra relació amb 
aquest, com a individus i com a societat. Watsuji fa interessants reflexions sobre la relació entre l’home i el 
seu entorn, com els condicionants climàtics del territori, que són conseqüència directa de la seva morfologia, 
poden ser la causa originària de la diversitat religiosa i cultural del nostre planeta. 
 
                                                           
2
 “El paisatge és en primer lloc el producte d’una operació perceptiva, és a dir, una determinació sociocultural” (Roger, 2000). 
Aquest enfoca ens porta a replantejar-nos la primera tesi que hem apuntat, que afirma que el paisatge és 
tan sols una projecció del nostre intel·lecte. Aquí, però, no pretenem centrar-nos en negar o afirmar una o 
altra corrent d’aproximació al nostre entorn i, per extensió, al paisatge. Pensem que el simple fet de tenir 
presents aquestes diferents perspectives ens permet encetar un procés de reflexió que anirà evolucionant al 
llarg d’aquestes pàgines. Roger, Ortega y Gasset, Watsuji… simplement demostren com n’és d’important la 
qüestió que ens plategem, que no és altra que indagar sobre quin significat té per nosaltres el paisatge i que 
a través de la resposta que hi donem ens reafirmem o ens acostem a una determinada manera d’estar en el 
món.  
 
2.2 Tangibles i intangibles 
 
La distinció entre tangibles i intangibles rau principalment en la diferenciació entre allò que és físic i allò que 
no ho és. L’origen dels valors tangibles en el paisatge es cercarà en allò físic i palpable, és a dir, en la 
materialitat que ens envolta. I com diu Roger, tan sols a través del reconeixement –cultural- són 
susceptibles d’originar-se i per tant d’existir els valors intangibles. Però la interacció entre uns valors 
intangibles, que fins ara hem considerat generats exclusivament per la cultura de cada ésser humà, i el medi 
físic, compost de valors tangibles, pot modificar aquests últims. Així doncs, un bosc pot deixar de ser un 
bosc, un turó pot deixar de ser un turó, etc. si apliquem uns determinats valors intangibles sobre els valors, 
o elements, tangibles del paisatge.  
 
Si com hem exposat, un valor intangible pot generar un nou tangible, podria aquest procés produir-se a 
l’inrevés, seria possible que un tangible generés un intangible? A parer nostre, si abandonem la posició un 
xic nihilista segons la qual només a través del nostre pensament el món físic esdevé real, com afirma el 
materialisme dialèctic, podríem arribar a considerar que aquest món físic no tan sols condiciona sinó que 
genera bona part dels intangibles que hi identifiquem. Pocs s’oposarien a l’afirmació que un determinat 
clima (tangible) pot arribar a generar múltiples intangibles. Un element tangible del paisatge, per exemple 
una vall3, pot arribar a determinar la cultura i la religió (intangibles) de les persones que hi habiten. 
S’estableix així una mena de feedback entre l‘origen d’uns i altres valors que duu a fer més tènue la 































Banderoles de  pregària i muntanyes al Himalaya.   Ofrenes en honor a la deesa dels volcans, Pele.  
Font: WWF (World Wide Found for Nature), 2012.  Volcà Kilauea, Hawai.  
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 En la seva obra, Watsuji (2006) demostra com la morfologia d’un indret i, com a culminació d’aquesta, el seu clima són la causa 
originària de la diversitat cultural i religiosa del nostre planeta.  
2.3 Valors espirituals del paisatge 
 
Vilalta apunta en el seu treball que  l’espiritualitat: “depassa les diferències culturals i toca un substrat més 
universal a la condició humana: el desig (o necessitat) de l’ésser humà de realitat essencial [...] es pot dir 
que el símbol és el llenguatge de la religió”4 (2008:31). Aquestes paraules remarquen la dimensió universal 
de l’espiritualitat, més enllà de les “limitacions” culturals i fan palesa la seva cristal·lització com a símbol. Els 
símbols, conformen un conjunt d’estructures prèvies, innates a l’ésser humà. Citant Scheler, Vilalta escriu: 
“Els valors no s’inventen ni es fan de nou, sinó que són simplement descoberts i, igual que els estels al cel, 
van apareixent amb el progrés de la cultura en l’àmbit visual de l’home. La bellesa primera i originària no és 
valuosa perquè l’estimem sinó a la inversa, l’estimem perquè és valuosa” (Vilalta 2008:34) . 
 
Els valors espirituals del paisatge són universals, van més enllà de les diferències culturals i formen part de 
l’estructura innata de l’ésser humà. Com a valors, doncs, no se superposen a l’objecte, en aquest cas el 
territori, sinó que emanen d’ell, és a dir, són immanents. Amb aquesta afirmació, no neguem l’existència 
d’un observador, ja que és aquest qui empra l’intel·lecte, comunica, reconeix… el paisatge. El que fem és 
alliberar-lo de la responsabilitat de generar, o crear, aquests valors del paisatge. A través de les religions i la 






















Monestir Budista de Key Gompa, Himachal Pradesh, India.        Estret de Northumberland, Canadà. 
Font: http://photovide.com/         Font: (Mann, 2010:205). 
 
2.4 Paisatge, paisatge cultural i paisatge sagrat 
 
El concepte de paisatge cultural conté una complexitat inherent que el de paisatge no té. Aquesta 
complexitat està representada i reforçada pel concepte de cultura. Reconèixer en un paisatge la intervenció 
de l’home, física o intel·lectual, ens permet comprendre millor la nostra relació amb el medi que habitem. 
Gràcies a aquest reconeixement ens és més fàcil conèixer la nostra pròpia societat més profundament, la 
nostra història i, per tant, el nostre entorn. En aquest procés hi trobem el feedback entre els valors 
intangibles i els tangibles del paisatge de què parlàvem. És a dir, mitjançant la cultura, podrem aproximar-
nos una mica més al nostre “estar en el món”.  
 
López Silvestre destaca que hi ha principalment dues tendències teòriques coexistents en els estudis del 
paisatge. Una que afirma que el paisatge és representació, si entenem com a representació el paisatge 
cultural tal com el defineix Roger, i una altra que afirma el contrari, és a dir que el paisatge, simplement, és 
(López Silvestre, 2011:97). No creiem que la solució a aquesta qüestió sigui la negació d’una hipòtesi i 
l’afirmació de l’altra, sinó que, com hem intentat exposar anteriorment, les dues lògiques poden coexistir, el 
paisatge pot ser alhora reconeixement i immanència. 
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 En una cita a Lluís Duch, fa la següent afirmació: “La capacitat simbòlica de l’home és anterior a qualsevol text i també qualsevol 
context (cultural), de tal manera que aquests existeixen perquè l’ésser humà és realment home sempre que es comunica i organitza 
simbòlicament i, a més, quan a partir dels aspectes visibles de la realitat s’apropa als invisibles o els anticipa.” (Vilalta, 2008: 32) 
 Entendrem que un paisatge sagrat és aquell en què, a través de l’espiritualitat i mitjançant la mediació de la 
religió, hi reconeixem i experimentem una mena de relació amb el transcendent. Tot espai sagrat (Elíade, 
1981) es considera paisatge sagrat. L’element originari d’aquests paisatges, l’espiritualitat, depassa les 
limitacions culturals d’una societat determinada, ja que té un caràcter universal. És precisament aquesta 
universalitat el que ha permès a la fenomenologia de la religió elaborar una teoria comuna a totes les 
tradicions religioses sobre l’origen de l’espai sagrat. 
 
Els principals conceptes definidors del paisatge sagrat són, doncs, espiritualitat i cultura. Es tracta d’un 
paisatge alhora immanent, per la seva qualitat d’espiritual, i de reconeixement, pels seus trets culturals.  
L’element unificador d’aquests dos factors és la religió. Recordarem que la religió no és simplement una 
expressió cultural, ja que inclou el factor transcendent, que com a tal és espiritual i, per tant, universal, i 
només se serveix de la cultura5 per expressar aquest valor transcendent en l’espai físic.  
 
 
3 ORIGEN DELS PAISATGES SAGRATS 
 
3.1 Espai Sagrat 
 
“La comprensión del àmbito de lo sagrado constituye la clave de la comprensión del hecho religioso” 
(Velasco, 1982:89). En aquest sentit, l’autor també diu que existeix una “imposibilidad de una definición de 
ese ámbito desde fuera del mismo”. Vist això, ens disposem a fer l’exercici d’enfocar el fet religiós des del 
punt de vista de l’home religiós (Elíade, 1981), que és, precisament, aquell per al qual el sagrat existeix, 
servint-nos de les eines que la fenomenologia de la religió ha posat al nostre abast.  
 
En la manifestació del sagrat en el món, una realitat absoluta que transcendeix el món, però que es 
manifesta en ell, hi ha la creació d’un nou àmbit de la realitat, d’una nova existència, d’un nou ordre de la 
realitat, com esmenta Melloni. L’espai sagrat és aquell que ha estat significat a partir de la manifestació del 
sagrat i és d’aquí d’on derivaran posteriorment, els paisatges sagrats. La identificació de determinats valors 
espirituals en un espai concret, valors en tant que manifestacions del sagrat, és el que ens portarà a 
considerar aquest espai com a sagrat. “L’Espai Sagrat és el lloc de l’experiència del Misteri tremend i 
fascinant, o un dels seus focus” (Mesquida, 1999). 
 
En aquesta definició d’espai sagrat que ens ofereix la fenomenologia de les religions, com passava amb el 
feedback entre valors tangibles i intangibles, podem assimilar-hi raonaments propers a la psicologia 
junguiana6 i la fenomenologia de l’arquitectura. Podem entreveure en l’elecció dels Espais Sagrats, en el 
reconeixement d’uns valors espirituals en un determinat paisatge, la participació dels arquetips definits per 
Jung, previs o condició necessària de l’existència humana; o també la percepció sentimental del genius lochi 
- el geni del lloc - de l’esperit del lloc, un dels eixos centrals de la fenomenologia de l’arquitectura en relació 
a la immanència dels valors de l’espai. 
 
L’acte de fer ofrena, o de comunicar-se amb el transcendent en un determinat espai implica que aquell qui 
ho fa ha reconegut en ell el sagrat que hi resideix. Hi ha múltiples maneres d’aproximar-se a aquests espais, 
però el fet comú és que aquest reconeixement es fa palès en el moment en què s’hi duu a terme un acte 
simbòlic. Si bé les aproximacions poden variar al llarg dels anys, hi ha un element que no varia que és la 
categoria de sagrat, i com a tal es reconegut fins i tot per diferents civilitzacions.  
 
Si tenim present el fet fundacional, cal recordar que les diferents hierofànies i teofanies, és a dir 
manifestacions del sagrat i manifestacions de la divinitat, respectivament, són les que originen l’espai 
sagrat. Aquestes manifestacions poden haver estat des d’una ofrena floral, un sacrifici de sang, la 
construcció d’una edificació, el naixement d’un ésser determinat, una aparició, un ritual concret, etc. L’espai 
sagrat, però, no depèn només del moment fundacional. Com en qualsevol procés en què participa l’home de 
manera col·lectiva i al qual s’ha d’afegir la dimensió del temps, pot no existir un moment fundacional 
determinat, sinó que com a procés implica una evolució que pot culminar amb un o altre resultat.  
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 En una acurada definició del concepte de cultura, Lluís Duch fa, des d’un vessant antropològic i teològic, la següent afirmació: “En el 
fons, qualsevol mena de referència a la cultura implica una al·lusió a la condició de l’ésser humà en aquest món [...] D’una manera 
indiscutible, l’home sempre és present en el seu món per mitjà de les possibilitats expressives i axiològiques que li ofereix la seva 
tradició cultural, però al mateix temps es troba limitat, incapacitat per a dir, per a expressar i per a experimentar aquelles franges de la 
realitat que són inaccessibles a les diccions de la seva cultura.” (Duch, 1997:212). 
6
 Concepte derivat de la branca de la psicologia analítica, o dels complexos, creada per Carl Gustav Jung, psicòleg suís que visqué a 
cavall dels segles XIX i XX. 
 3.2 Cosmovisió 
 
Una determinada manifestació del sagrat puntua l’espai, trenca la homogeneïtat i se significa enfront de la 
resta. Aquest sagrat que se’ns mostra, es consolida, en paraules d’Elíade, en un punt fix absolut, un centre. 
A partir d’aquesta revelació de l’espai sagrat el món comença a fundar-se, així, es passa del caos al 
cosmos. Aquest nou centre del món servirà a l’home religiós per assentar el seu nou àmbit de realitat, és a 
dir, el sagrat com a estructura de la realitat. Així, tot el caos existent es definirà i s’estructurarà per acabar 
formant part d’aquest cosmos definit pel sagrat. Aquest procés a través del qual es consuma el que 
s’anomena cosmovisió, la interacció del sagrat amb el caos que representa el món físic sense significar, és 
la base de l’estructura de la realitat de les diferents religions, de les diferents maneres de re-lligar-se amb 
aquest sagrat.    
 
El vessant cultural de la religió, així com el seu indissociable component humà permeten que aquesta es 
pugui anar modificant llarg dels segles. La cosmovisió s’ha d’entendre, per tant, com a resultat d’aquest 
procés evolutiu, un procés que sempre es manté obert i que cada religió aborda a partir de la seva teologia. 
La cosmovisió serà, per tant, la superestructura en què s’englobaran tots els espais sagrats, tant els que 
considerem originaris com els que han aparegut posteriorment. Hierofànies i teofànies constituiran uns 
punts fixos des dels quals l’home religiós estructurarà el món i explicarà la creació del cosmos a través 
d’una cosmogonia. 
 
Elíade afirma, en aquest sentit, que “el sagrat és un element de l'estructura de la consciència i no un 
moment en la història de la consciència. L'experiència del sagrat està inextricablement lligada als esforços 
de l'home per construir un món que té un significat. La hierofània i els símbols religiosos són un llenguatge 
pre-reflexiu. Com un idioma específic, sui generis, que necessita una hermenèutica de si mateix” (1968). 
Amb aquestes paraules manifesta com n’és d’universal dimensió simbòlica de la realitat, la relació entre 























Esquema del mapa mundi segons la cosmovisió andina.   Menhir de Carnac.   
Font: (Lozano Castro, 1994)      Font: http://arte-historia.com/ 
         
3.3 El paisatge sagrat com a estructura 
 
Els espais sagrats són aquelles manifestacions que, ubicades en un entorn físic determinat, teixeixen una 
nova estructura en el territori sobre la qual s’assentarà la vida i l’existència de l’home religiós. Per definir 
l’ocupació d’un territori, o colonització, podríem emprar també el mot cosmització, entès com el procés a 
través del qual un determinat territori queda englobat dins d’una cosmovisió concreta, és a dir quan passa 
del caos a un cosmos. La cosmització, o dotació de contingut simbòlic, és el primer que fa l’home a l’habitar 
un territori. 
 
Podrem observar com els Paisatges Sagrats porten implícita en la seva definició, una estructura per al 
territori en el qual els reconeixem. Aquesta estructura pot no tan sols superposar-se al territori, sinó que pot 
emanar d’aquest (immanència) en una constant relació de feedback. La cosmovisió, per tant, ens permetrà 
llegir un determinat paisatge sagrat que serà, alhora, motiu originari d’aquesta cosmovisió. A primer cop 
d’ull, aquesta idea de retroalimentació, de cogeneració, pot semblar només aplicable al paisatge sagrat que 
geogràficament va originar la cosmovisió, però si no ens deixem enlluernar per les diferències que podem 
trobar d’entrada en les diferents cosmovisions (religions), podrem veure com totes fan referència a una 
mateix element7: la voluntat de l’home de relacionar-se amb el sagrat, la manifestació de la seva 
espiritualitat que, com ja hem vist, té un caràcter universal com també el té la simbologia de què se serveix 
per a establir aquesta relació.8 
 
3.4 El concepte d’interface com a mediació i com a lloc 
 
S’entén com a mediació allò que està entre i que ajuda a posar en relació diferents pols.9 Hem constatat 
com el concepte de feedback ens servia per entendre l’origen dels tangibles i dels intangibles. Seguidament, 
hem identificat els valors espirituals com a principals valors intangibles dels paisatges sagrats i els hem 
relacionat amb les diferents maneres de re-lligare, és així com hem introduït el factor cultural. La definició 
dels paisatges sagrats com a reconeixement, pel que fa a la cultura, i com a immanència, pel que fa als 
valors espirituals, demana l’existència d’una mediació entre els dos termes. Cal cercar l’espai teòric en què 
aquesta mediació es produeix i aconsegueix relacionar els conceptes. 
 
Anomenarem aquest indret (teòric) interface i l’entendrem com a mediació en què es produeixen tota 
aquesta sèrie d’intercanvis que donaran lloc a la materialització dels paisatges sagrats. El lloc, o indret, de 
mediació és allà on es relaciona allò físic amb allò intangible, allò intern amb allò extern, allò cultural amb 
allò espiritual, etc. És a dir, no es tracta, simplement, de dos pols contraposats, sinó d’un mecanisme a 
través del qual els múltiples factors són capaços de relacionar-se sense jerarquies preestablertes i en què la 
lliure interacció és la base del contacte. Amb el concepte d’interface, no busquem establir una separació 
irreconciliable entre dos mons, sinó la possibilitat d’influència de l’un sobre l’altre, i a la inversa. Per això, el 
concepte d’interface pren més força com a lloc de trobada, ja que significa que és en aquest o gràcies a 





















Esquema relacions paisatges sagrats i interface. 
Font: Elaboració pròpia.  
                                                           
7
 Com diu Melloni en el seu llibre El Uno en lo Múltiple: “Este libro está escrito con la convicción de que es posible sostener el valor de 
la diversidad de religaciones [religions] y, al mismo tiempo, afirmar que és común lo que vehiculan. Común no significa lo mismo […] . 
Pero diversidad tampoco significa oposición, y menos aún contradicción, porque tal diversidad no implica una imposibilidad de 
encuentro ni de percepión de que existe una Unidad última que subyace tras elles.” (Melloni, 2003:18). 
8
 Són diversos els estudis que parlen de la universalitat de determinades simbologies. Els mateixos símbols apareixen en territoris molt 
distants i èpoques molt diferents amb un mateix concepte de fons, o arquetip segons Jung. Com a mostra d’aquesta simbologia 
arquetípica transcultural podem veure el llibre fet per ARAS (2010). 
9
 Mediar ve del llatí, mediare, que significa ‘estar al mig, al centre’, […] és un verb que descriu l’acció de posar en relació parts 
separades que duu a la producción de resultats o a sintetitzar informació (Barrie, 2010). 
3.5 Maneres d’aproximar-nos als paisatges sagrats 
 
Volem cercar eines, mecanismes i procediments que ens permetin acostar-nos a la realitat per poder llegir-
la des de la seva complexitat i, així, poder-la conèixer o actuar-hi. Som conscients que es tracta d’una 
aproximació personal i, per això, hi volem introduir dues nocions que considerem bàsiques. Per una banda, 
el respecte per a les perspectives dels diferents autors i la necessitat de la interacció entre diferents 
opinions i, per altra, i, potser més important, la difícil tasca d’estudiar els valors espirituals dels paisatges 
procurant, tal com diu Vilalta (2008:7), no limitar-nos a reduir la qualitat a la quantitat. 
 
Conscients de la dificultat per crear categories, elaborarem, si més no, alguns criteris per abordar els 
paisatges sagrats. En aquest treball ens hem apropat als paisatges sagrats a partir de dos enfocaments, el 
primer, el fet des de l’urbanisme i el paisatgisme10, que és una aproximació més aviat pràctica, o física, a 
través de les estructures a tots nivells del territori i emana d’una lectura del lloc. El segon, el fet des de la 
fenomenologia de les Religions, que és una aproximació més aviat teòrica, o filosòfica, ens acosta als 
abstractes que originen els paisatges sagrats. Amb això sembla que els focus són oposats, però de fet, el 
Paisatge Sagrat és reconeixement, com a cultural, i immanent, com a espiritual. Per tant, només a través de 
la consideració conjunta dels valors espirituals i culturals dels paisatges sagrats, té sentit aquest estudi. 
 
Abordarem els paisatges sagrats mitjançant el concepte d’interface. No perquè les lectures anteriors no 
siguin vàlides, sinó perquè ofereixen tan sols una lectura parcial que és imprescindible que interactuï, i és en 
aquesta Interface en què, metafòricament, es facilita aquesta trobada. L’abstracte necessita anar de la mà 
del territori, i viceversa, si el que volem és comprendre els paisatges sagrats. 
 
3.6 Les peregrinacions com a paisatges sagrats 
 
L’experiència dels paisatges sagrats es converteix, també, en una important eina per la seva comprensió i 
és en aquesta experiència, en què s’ajunten la pulsió espiritual inicial de què parlàvem, el territori, el 
bagatge cultural, les cosmovisions, etc. És a dir, és precisament aquí on la interface actua i es donen les 
relacions que hem dit que conformen els paisatges sagrats. 
 
Fent una analogia amb l’arquitectura, Barrie diu: “No obstant, encara que la majoria dels nostres sentits 
actuen concertadament en la experiència del nostre entorn, els principals mitjans mitjançant els quals 
experimentem l’arquitectura són la vista i el moviment. El moviment, les seqüències d’espais i el temps 
creen la quarta dimensió del nostre reialme perceptiu, i són el component essencial de l’experiència de 
l’arquitectura. [...] encara que no sigui un dels nostres cinc sentits, el moviment a través de l’espai és el mitjà 
més important a través del qual assimilem l’experiència arquitectònica.”11 (1996:47) 
 
El moviment és, doncs, un dels principals factors de l’experiència de l’arquitectura i aquesta, com a entorn, 
pot ser considerada també com a paisatge. Així que, en termes de percepció, arquitectura i paisatge poden 
ser un. Això ens duu a posar el focus d’aquest estudi en les peregrinacions, ja que en les seves múltiples 
manifestacions, incorporen el moviment, el desplaçament a través de l’espai a través del qual es busca 
l’experiència del sagrat. 
 
Trobem que és important tenir en compte, també, la influència de les peregrinacions en l’estructuració del 
territori, en la seva cosmització. Des de desplaçaments a petita escala o a escala planetària, individuals o de 
masses, la petja que les peregrinacions han deixat i deixen en el territori és equiparable, i fins i tot supera, 








                                                           
10
 Actualment, juntament amb altres disciplines com la història, l’antropologia, la biologia, etc. s’han desenvolupat diferents criteris de 
classificació dels paisatges. Els Paisatges Culturals són vistos com el màxim exponent d’interacció entre disciplines per a la 
comprensió d’un àmbit paisatgístic determinat. Mostra d’això són els bases establertes en els Manuals EUROPARC-España sobre els 
criteris de classificació dels valors culturals i dels espirituals (Mallarach, Comas i de Armas, 2012:31).  
11
 L’autor postula aquestes afirmacions citant Rasmusen (Experiencing Architecture) i Bruno Zevi (Architecture as Space), en un capitol 
del seu llibre on profunditza sobre la Percepció i la Experiència en l’arquitectura. 
4 LES PEREGRINACIONS 
 
4.1 La peregrinació com a mediació. La 
 
Si hem considerat que una de les principals característiques dels paisatges sagrats és la seva complexitat, 
creiem oportú que la manera a través de la qual els estudiem sigui a través de la interacció de les seves 
parts, a través de la mediació entre els diferents vectors que els conformen.
peregrinacions sols tenen sentit quan totes les seves di
dimensió espiritual serà la principal, ja que n’és el motiu originari. 
com per exemple la dimensió cultural,
pulsió i energia generadora que ens impulsa a peregrinar. 
agent imprescindible, sense la participació del qual la peregrinació no es produeix, i que té en la cultura la 
seva màxima expressió i en l’experiència la seva intensa relació. I, finalment, la dimensió territorial, la terra 
en si, o el territori com a lloc i materialització en què les altres dimensions
nostre món. Al centre de totes les dimensions hi t
entre aquestes.  
 
Aquests són, al nostre entendre, els principals pilars de la peregrinació
d’algun d’aquests pugui ser menor o diferent respecte els altres. És pe
particularitats de cada un d’aquests pilars, cadascun d’aquests 






































Víes dels càntics (Songlines) de la regió de parla Warlpiri, Austràlia.
Font: (Careri, 1991:45)   
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 Aquests tres vectors són similars a la terna escollida per la comunitat benedictina de Montserrat, cultura, natura i espiritu
resum dels valors fonamentals de la Muntanya de Montserrat
interface en moviment 
 Com a paisatges sagrats, les 
mensions es conjuguen en la justa mesura,
També hem de tenir presents les altres, 
 la dimensió territorial, la dimensió personal, etc
El desplaçament com a acció
 tenen capacitat d’esdevenir en el 
enim la peregrinació com a interface
.
12
 Això no vol dir que la presència 
r això que procurarem fixar
vectors sempre des del punt de vista de la 
reduir la qualitat a quantitat. 
     Vectors que conformen una 
               Font: Elaboració pròpia 
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4.2 La peregrinació com a desplaçament  
 
Si hi ha un acte que l’ésser humà realitza des dels seus orígens, aquest és l’acte de desplaçar-se pel 
territori. Francesco Careri  en el seu article Errare humanum est, ens diu: “La acción de atravesar el espacio 
nace de la necesidad natural de moverse con el fin de encontrar alimentos e informaciones indispensables 
para la propia supervivencia. Sin embargo, una vez satisfechas las exigencias primarias, el hecho de andar 
se convirtió en una acción simbólica que permitió que el hombre habitara el mundo.” (2002:20) 
 
L’acció simbòlica de desplaçar-se és molt més que simplement desplaçar-se per supervivència. Si bé no és 
una necessitat per a la supervivència, també és un motiu molt important, ja que és un element fundacional 
del propi ésser humà. La capacitat simbòlica de l’ésser humà (Duch, 1997) és indissociable del seu estar en 
el món. Podem considerar, així, que la capacitat de poder dotar un desplaçament, o un recorregut, de 
càrrega simbòlica implica una intervenció humana i, per tant, l’acció d’habitar el món i de cosmitzar el caos, 
tal com diu Careri. Una peregrinació és, doncs, un desplaçament simbòlic.  
 
4.3 Les peregrinacions i l’espiritualitat. El fet de peregrinar 
 
L’espiritualitat és el sentiment d’allò que ens transcendeix i és a través del sagrat que aquesta espiritualitat 
s’expressa. El concepte de sagrat no es pot separar de la seva manifestació i, alhora, aquesta és 
indissociable del concepte de lloc. La manifestació del sagrat en un lloc determinat genera una centralitat, 
una singularitat que trenca la homogeneïtat de l’espai i el puntua, el categoritza. Les peregrinacions tenen el 
seu origen en el desplaçament cap a aquestes centralitats simbòliques. Melloni diu que “Estos movimientos 
geográficos [externs] son otros tantos símbolos de movimientos internos hacia el Absoluto” (2003:156). 
 
L’espiritualitat de l’ésser humà és el component que el duu a cercar l’aproximació a l’absolut. Peregrinar és 
fer camí cap a aquest absolut. El camí pot presentar-se de maneres molt diferents en funció del motiu de la 
peregrinació que pot ser una iniciació, una promesa, una purificació, etc., però en el més profund dels seus 
sentits sempre remet a aquest moviment simbòlic cap a l’Absolut, màxima expressió del transcendent. La 
dimensió espiritual és el principal motiu d’existència de les peregrinacions. 
 
4.4 La peregrinació com a estructura del territori 
 
Un factor imprescindible perquè la peregrinació es pugui materialitzar físicament és el propi territori. La 
peregrinació esdevé, així, una eina de relació i d’anàlisi, així com també d’estructura d’aquest territori. En el 
nostre enfoc, des del punt de vista de la teoria del paisatge, hem volgut tenir en compte la complexitat que 
representa aquesta realitat. Hem volgut anar més enllà de les pràctiques d’estudi del paisatge i del territori 
que es fan des de l’urbanisme i és precisament per això que veiem la necessitat d’incorporar a l’estudi el 
factor de l’espiritualitat i la seva experiència. L’establiment d’uns criteris d’anàlisi per apropar-nos a la 
complexitat de les peregrinacions ens donarà les eines per abordar la seva territorialitat 
 
Tota peregrinació és necessàriament espiritualitat, desplaçament i territori, i aquests tres vectors ens han de 
permetre una anàlisi més profunda de les peregrinacions. No som partidaris d’establir sistemes tancats i per 
això les categories que ara apuntem s’hauran de prendre tan sols com a eines útils per a una millor 
aproximació teòrica i no com a compartiments estancs. Analitzarem l’estructura del territori de les 
peregrinacions des del punt de vista de l’espiritualitat, del desplaçament, i del territori. A través d’aquesta 
voluntat de mediació, o interface, i amb la comprensió de la pulsió espiritual podrem completar l’estudi de la 
territorialitat i la mobilitat inherents en les peregrinacions.  
  
4.4.1 La Peregrinació i el Territori  
 
Hi ha determinats espais sagrats que a causa de les característiques del territori on es troben faciliten una 
lectura unitària d’aquest. La manifestació del sagrat és la causa originària de la peregrinació com a 
desplaçament cap a aquesta centralitat, però si hi sumem les singularitats de la morfologia del lloc, és a dir, 
si es tracta d’una muntanya –com el Mont Sinaí, a Egipte-, una vall, un altiplà, un bosc –com en el cas de la 
serra de Kii al Japó-, un desert, etc. esdevé un lloc sagrat en conjunt. Aquestes  característiques físiques en 
faciliten més la seva lectura com a conjunt, com en el cas de la peregrinació al desert de Wirikuta, que 
discorre a través de dit territori, aquest esdevé sagrat en tot el seu conjunt i alhora com que és sagrat en tot 
el seu conjunt es susceptible d’incloure la peregrinació.13 El reconeixement d’una immanència en una 
                                                           
13
 Com a analogia a aquest exemple de territori sagrat, Melloni descriu la relació entre Jerusalem i el seu Temple en termes semblants: 
“Jerusalén es sagrada porque contiene, alberga y protege un recinto todavía más sagrado: el Templo. Pero también podria decirse al 
determinada espaialitat es veu reforçat per les característiques formals d’aquesta. La percepció de 
l’espaialitat implica reconèixer i experimentar quina és la nostra relació amb l’entorn immediat en funció de 
qüestions de geometria, volum, forma, etc., és a dir, d’espai. 
 
És, però, l’experiència del paisatge el que ens porta a sentir, o experimentar, aquesta immanència. El 
peregrí te la sensació d’estar en un espai diferenciat i, per tant, finit i delimitat. Aquest  factor reforça encara 
més la possibilitat d’identificar-lo com a un territori diferent de la resta no tan sols des d’una lògica urbano-
paisatgística, sinó que també ho fa des de la perspectiva de l’espiritualitat. El procés és una 
retroalimentació, un feedback entre el reconeixement i la immanència del paisatge sagrat. Algunes de les 
peregrinacions en què destaca el vector territori venen denominades com a Espais Naturals Sagrats, Sacred 
Natural Sites, des de fa uns quants anys, per la Delos Initiative, que forma part de la IUCN (World Comission 




















Mont Athos, a Grècia.     El desert de Wirikuta, a Mèxic. 
Font: UNESCO World Heritage                 Font: http://frenteendefensadewirikuta.org 
 
4.4.2 La Peregrinació i el Desplaçament  
 
El fet d’identificar una traça en el territori amb un contingut simbòlic és una pràctica que ja ha estat 
analitzada des del món de l’urbanisme i del paisatge, i avui, és una de les principals característiques tant 
dels paisatges culturals com de l’arquitectura. En el discurs d’aquestes disciplines, els elements que fan 
referència al desplaçament dins d’un paisatge o dins d’una arquitectura com el camí, el recorregut, el 
procés, el ritme, la seqüència… apareixen constantment. Aquests àmbits, però, moltes vegades deixen de 
banda altres característiques dels desplaçaments, com l’experiència del transcendent que les diferents 
religions a través de les peregrinacions posen de manifest. Un exemple clar d’aquests estudis on la 
espiritualitat s’ha obviat és el cas del camí de Santiago. 
 
Per això, el més probable és que quan l’analitzem, ho fem des del punt de vista que ja coneixem 
d’estructura del territori que respon a les necessitats bàsiques, oblidant sovint aquesta component espiritual 
que ens afegeix complexitat al desplaçament. Una traça en el territori no té perquè respondre únicament a 
criteris topogràfics. Com passa en el camí de Santiago amb l’ascensió al O Cebreiro o a la creu de Ferro, el 
recorregut, pot desplaçar-se de la ruta més adequada –corbes de nivell, passos de muntanyes, vores dels 
rius,...- per a deturar-se, per a fer ofrena, per a experimentar un esdeveniment natural, per a fer un 
determinat ritual, en definitiva per a experimentar aquesta espiritualitat en el desplaçament. Podem 
considerar que certs punts que apareixen al llarg de la traça tenen un origen pràctic (un allotjament, un 
abastiment d’aigua, etc.), però també es poden considerar com a aturades simbòliques, rituals i per tant 
espirituals. En el procés espiritual viscut al llarg de la peregrinació, el territori i l’espiritualitat es manifesten a 
través del desplaçament, a la manera d’una seqüència d’esdeveniments, en aquest cas d’experiències 
espirituals, simbòliques i espacials, que ens relaten la relació humana amb el transcendent.  
 
                                                                                                                                                                                                 
revés: proqué Jerusalén es sagrada puede contener al Templo. De algún modo, Jerusalén es la matriz o el principio femenino de la 






















4.4.3 La peregrinació i l’Espiritualitat  
 
Ens referim a aquelles peregrinacions on l’element originari transcendeix el territori i el desplaçament. 
L’Espriritualitat es destaca enfront dels altres dos vectors, i és capaç d’amplificar, de multiplicar i d’expandir 
la peregrinació més enllà de les limitacions de la materialitat. En aquestes peregrinacions el fet espiritual 
com a simbologia, encara que té un espai sagrat físic determinat com a origen, recordem la teofània o la 
hierofània, es pot traslladar lluny d’aquest lloc, fet que permet ampliar, a través de la multiplicació, l’abast 
d’aquesta peregrinació. 
 
La repetició d’una determinada simbologia, com és el cas del Via Crucis, que pot esdevenir-se des de dins 
d’una església fins a l’ascensió a una muntanya, posa de manifest la importància que ha pres en aquestes 
peregrinacions una lectura del paisatge més propera al que Roger (2000:19) anomenava artialització In 
Visu, tot i que més aviat lligada a l’experiència. Ara bé, no estem parlant d’una simple superposició d’un 
conjunt simbòlic en el territori sense tenir-lo en compte. La mateixa condició de peregrinacions i paisatges 
sagrats fa que es tingui sempre present la immanència del territori en l’elecció del recorregut, i puguin 
arribar-se a afegir/superposar a d’altres peregrinacions que responguin a algun dels criteris anteriors. 
L’experiència es veurà fortament marcada pel contingut i la pràctica simbòlics que faran possible un modus 




















Laberint de Notre Dame d’Amiens, França.               Peregrins fent el Via Crucis, recorrent la Via Dolorosa a Jersualem  
Font: Barrie, 2000, p. 109            Font: http://www.biblewalks.com/Sites/ViaDolorosa.html 
5 CONCLUSIONS 
 
Hem reconegut la realitat complexa dels paisatges sagrats i del paisatge. Proposem una aproximació a 
aquests feta des d’aquesta òptica, procurant sempre la integració de tantes variables i disciplines com ens 
sigui possible reconèixer. 
 
La necessitat de noves eines ens ha dut a considerar l’experiència del paisatge (fenomenologia del 
paisatge) com el mecanisme que ens ha de permetre el reconeixement d’aquesta complexitat. L’experiència 
dels paisatges sagrats vehiculada a través de la espiritualitat, amplia el concepte de paisatge.  
 
Considerem el paisatge com a conjunt de relacions, com a expressió d’una interface on es conjuguen 
percepció i realitat material, objecte i subjecte, reconeixement i immanència, etc. El paisatge sagrat és el 
fruit d’aquest conjunt de relacions, i el sistema, com a tal, és susceptible d’incloure noves relacions dins 
d’aquest. 
 
El canvi de paradigma en el concepte de paisatge, ens porta a repensar altres conceptes associats a 
aquest. La voluntat integradora, ens ha de portar a la no segregació del paisatge en alguns dels seus 
components. Cultura, natura, territori, espiritualitat, tangibles i intangibles, són indissociables uns dels altres.  
 
La lectura del territori a través de les peregrinacions, és mostra d’una aproximació sensible al paisatge.  Si 
de la relació espiritual amb el paisatge en sorgeix una comunicació més profunda amb aquest, no ens 
hauria d’estranyar que l’anàlisi sobre la nostra interacció espiritual amb el paisatge tingués com a resultat 
una aproximació més intensa a aquest. Veiem en les peregrinacions la possibilitat de l’establiment d’unes 
lògiques estructurals en la lectura del territori que responen a criteris absolutament deferents dels que avui 
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